Le « jeu rituel » du noaidi chez les Samis préchrétiens (Laponie, xviie-xviiie siècles) by Rydving, Håkan
 
Revue de l’histoire des religions 
2 | 2010
Varia
Le « jeu rituel » du noaidi chez les Samis
préchrétiens (Laponie, XVIIe-XVIIIe siècles)
















Håkan Rydving, « Le « jeu rituel » du noaidi chez les Samis préchrétiens (Laponie, XVIIe-XVIIIe siècles) », 
Revue de l’histoire des religions [En ligne], 2 | 2010, mis en ligne le 01 juin 2013, consulté le 30 avril
2019. URL : http://journals.openedition.org/rhr/7577  ; DOI : 10.4000/rhr.7577 
Tous droits réservés
HÅKAN RYDVING
Uni ver sité de Bergen (Norvège)
Le­«­jeu­rituel­»­du noaidi  
chez les Samis préchrétiens  
(Laponie, xviie-xviiie siècles)
L’article traite cer tains pro blèmes que posent les sources de l’anthro ­
po logie his to rique, notam ment celles qui concernent la reli gion des Samis 
(Lapons) aux xviie et xviiie siècles. Pour le noaidi, le per son nage reli gieux 
le plus impor tant chez les Samis préchrétiens, les repré sen ta tions rituelles 
avaient sou vent un carac tère éro tique. Par exemple, à l’aide de gestes 
et de sons, le noaidi essayait d’imi ter l’accou ple ment des ani maux. Or 
les textes des mis sion naires pro tes tants – qui consti tuent nos prin ci pales 
sources – sont (ou semblent) presque tota le ment muets à ce sujet. Les 
cher cheurs res tent éga le ment silen cieux. En s’ins pi rant des tra vaux de 
Roberte Hamayon, l’auteur se pro pose donc de relire les sources, d’ana ­
ly ser de nou veau les voca bu laires samis et de reconstruire l’image des 
« jeux rituels ».
The­«­ritual­play­»­of­the­noaidi among the pre- Christian Sami 
(Lapland, 17th – 18th cen tu ries)
The article treats cer tain problems posed by the sources of historical 
anthropology, notably those that concern the reli gion of the Sami (Lapps) 
during the 17th and 18th cen tu ries. For the noaidi, the most impor tant 
religious igure among the pre- Christian Sami, the ritual per for mances 
often had an erotic character. For ex ample, the noaidi tried to immitate 
the pairing of animals with the help of gestures and sounds. Yet, the texts 
of the pro tes tant missionaries – that constitute our main sources – are (or 
seem to be) nearly totally silent on this topic. Researchers re main silent, 
as well. Inspired by Roberte Hamayon’s studies, the author pro poses to 
read the sources anew, to ana lyse the Sami vocabularies over a gain and 
to reconstruct the image of the « ritual plays ».
Revue de l’his toire des reli gions, 227 – 2/2010, p. 211 à 230
iNTRO DUC TiON
La lec ture des textes d’autres cher cheurs peut nous ame ner à voir 
notre propre maté riel sous un jour dif fé rent. Cela concerne tout par -
ti cu liè re ment les textes por tant sur d’autres contextes cultu rels que 
ceux que l’on étu die soi‑ même et qui adoptent une autre démarche 
que la nôtre. Nous nous aper ce vons alors brus que ment que, pour 
avoir repris cer taines idées sans rélexion, nous avons mal inter prété 
ou négligé des infor ma tions capi tales que contiennent les sources. 
Cer tains cher cheurs pos sèdent la faculté par ti cu lière de nous faire 
mettre le doigt sur nos concep tions irré lé chies et sur nos négli ‑
gences. Ils nous forcent à entre prendre un tra vail de déconstruction 
et de reconstruc tion métho do lo gique et théo rique.
Pour illus trer la manière dont la révi sion des bases théo riques 
peut nous ame ner à consi dé rer ce que nous ne pou vions voir aupa -
ra vant, je mon tre rai comment je suis moi‑ même revenu sur ma 
compré hen sion d’un mot sami (lapon) appar te nant à la ter mi no -
logie des rituels. Dans un article publié en 1987, j’avais inven to rié 
et ana lysé les ter mi no logies rela tives aux rites du spé cia liste des 
rituels, le noaidi1. L’un des mots que je cite dans cet article est le 
verbe gihkat qui désigne à la fois le cri que cer tains oiseaux (notam -
ment le grand coq de bruyère) poussent pen dant l’accou ple ment et 
le bruit que fait le noaidi en accom plis sant cer tains rites ; mais ce 
que j’avais retenu à pro pos de l’oiseau, ce n’était pas son cri mais 
le fait qu’il devient aveugle et sourd pen dant une par tie de l’accou -
ple ment, ce que je tra dui sais par « un état d’extase ». Pri son nier 
de la théo rie de l’« extase » comme trait carac té ri sant le « cha ma -
nisme », je croyais que le terme avait été choisi parce que l’oiseau 
était consi déré comme étant en « extase », exac te ment comme le 
noaidi (« chamane »). C’est pour quoi je n’avais pas vu ce qui est 
aujourd’hui évident pour moi, après la lec ture des articles dans les -
quels Roberte Hamayon déconstruit le concept d’« extase » : en 
l’occur rence qu’il existe une ana logie signi i ca tive entre le cri du 
1. H. Rydving, « Shamanistic and postshamanistic ter mi no logies in Saami », 
dans T. Ahlbäck (éd.), Saami Reli gion, Stockholm, Almqvist & Wiksell Inter na -
tional, 1987, p. 185‑207.
noaidi pen dant le rite et le cri du grand coq de bruyère pen dant 
l’accou ple ment. L’infor ma tion était là ; je l’avais même presque 
notée dans l’article, mais je n’en voyais pas le sens parce que mon 
point de départ théo rique me fai sait recher cher autre chose : des 
exemples d’« extase ». Ce cas per son nel illustre bien comment les 
grilles théo riques de nos recherches déter minent dans une large 
mesure notre vision ; il nous rap pelle aussi à quel point il est impor -
tant d’en avoir conscience et de les énon cer dans ses textes.
Ayant déconstruit le concept d’« extase2 », Hamayon recourt au 
concept de « jeu » pour reconstruire les des crip tions des reli gions 
indi gènes de la Sibérie3. C’est ce concept, notam ment la dimen sion 
éro tique des rituels, qui consti tuera mon point de départ pour une 
nou velle lec ture des sources de la reli gion sami et la reconstruc tion 
de la conduite rituelle du noaidi.
Je reconnais volon tiers qu’avant de lire les articles d’Hamayon 
sur ce thème, j’employais le mot « extase » comme concept ana ly -
tique dans mon étude du noaidi chez les Samis. Aujourd’hui par 
contre, je vois que mes sources concernent en par tie des élé ments 
qui dif fèrent de ceux que j’avais vus à tra vers l’approche théo rique 
à laquelle j’adhé rais à l’époque.
lES SOURCES
Tournons- nous vers l’exemple sami et voyons ce qu’une relec -
ture des sources à la lumière du concept de « jeu », et notam -
2. R. N. Hamayon, « Pour en inir avec la « transe » et l’« extase » dans l’étude 
du cha ma nisme », Études mon goles et sibé riennes no 26, 1995, p. 155-190.
3. Voir R. N. Hamayon, « Stakes of the game, Life and death in Siberian 
shamanism », Diogène : revue inter na tionale de sciences humaines no 158, 1992, 
p. 69‑85 ; R. N. Hamayon, « Pour quoi les « jeux » plaisent aux esprits et déplaisent 
à Dieu. Le « jeu », forme élé men taire de rituel à par tir d’exemples chamaniques 
sibé riens », dans G. Thinès et L. de Heusch (éd.), Rites et ritualisation, Paris, Librai -
rie phi lo sophique J. Vrin, 1995, p. 65-100 ; R. N. Hamayon, « L’épingle du jeu », 
La Revue du MAUSS no 12, 1998, p. 103‑121  ; R. N. Hamayon, « Des usages de 
« jeu » dans le voca bu laire rituel du monde altaïque », Études mon goles et sibé ­
riennes no 30-31, 2000, p. 11-45. Sur « le jeu », voir J. Huizinga, Homo ludens, 
Essai sur la fonc tion sociale du jeu, Paris, Gallimard, (1938) 1988 ; R. Caillois, 
Les Jeux et les Hommes, Paris, Gallimard, (1958) 2000 ; G. Bateson, Steps to an 
Ecology of Mind, New York, Ballantine, 1972 ; S. D. Gill, « Play », dans W. Braun 
et R. T. McCutcheon (éd.), Guide to the Study of Reli gion, Londres, Cassell, 2000, 
p. 451-462.
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ment des aspects que l’on pour rait carac té ri ser comme « jeu éro -
tique », peut nous appor ter dans la compré hen sion de la reli gion 
préchrétienne.
Avant de nous lan cer dans cette entre prise, il faut au préa lable 
répondre à une ques tion fon da men tale : d’où pro viennent nos 
connais sances sur la reli gion préchrétienne des Samis aux xviie et 
xviii
e siècles ?
Bien que cer tains élé ments en aient été long temps conser vés dans 
les croyances popu laires, il faut bien reconnaître que la majeure par -
tie de ce qui fai sait la reli gion sami a dis paru au xviiie siècle après 
plu sieurs siècles d’une acti vité mis sion naire qui culmina à par tir 
de la in du xviie siècle. Or c’est de cette période – qui consti tue la 
ligne de faille entre l’ancienne et la nou velle reli gion – que date la 
majeure par tie de nos sources. On peut consi dé rer cer taines d’entre 
elles comme pri maires, en ce sens qu’elles pro viennent des croyants 
eux‑ mêmes, c’est‑ à‑dire des Samis qui conti nuaient de vivre selon 
les normes de la reli gion indi gène. Mais le pro blème que posent 
ces sources (les igures dif i ci le ment interprétables des si nées sur 
les tam bours ainsi que dif fé rents types de lieux sacrés, de lieux 
sacri i ciels et de tombes), c’est que, comme toutes les sources non 
ver bales, elles doivent être inter pré tées à par tir des infor ma tions 
que nous recueillons dans les textes. Nous sommes ainsi obli gés 
d’avoir recours aux sources secondaires écrites, ne serait- ce que 
pour comprendre le reste du maté riel, une situa tion qui met en évi -
dence l’impor tance des sources ver bales.
Ces der nières se divisent en plu sieurs caté go ries4 :
1) quelques textes anté rieurs au xviie siècle ;
2) les récits des voya geurs, notam ment fran çais et ita liens, qui 
ont visité l’Europe sep ten trio nale aux xviie et xviiie siècles ;
3) les procès- verbaux des inter ro ga toires menés par les tri bu naux 
pour juger les Samis soup çon nés de ce que l’on appe lait « la pra -
tique de la sor cel le rie » ;
4) dif fé rentes archives lais sées par les mis sion naires ;
4. Voir à ce sujet H. Rydving, Samisk religionshistoria, Några källkritiska 
problem, Stockholm, Almqvist & Wiksell Inter na tional, 1995 ; H. Rydving, 
« The missionary accounts from the 17th and 18th cen tu ries, The evaluation and 
interpretation of the sources », dans J. Pentikäinen (éd.), Sami Folkloristics, Turku, 
Nordic Network of Folk lore, 2000, p. 17-39.
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5) l’impor tant maté riel tra di tion nel enre gis tré depuis la in du 
xix
e jus qu’au début du xxe siècle, que l’on trouve dans les col lec -
tions d’archives et de livres concer nant les cou tumes des Samis ;
6) les ter mi no logies reli gieuses ;
7) et, enin, les noms de lieux sacrés.
Ces types de sources ne consti tuent cepen dant que des complé -
ments aux sources (8) que l’on appelle d’habi tude tout sim ple ment 
« les sources écrites » : un ensemble abon dant et dis pa rate de 
textes rédi gés vers la in du xviie siècle et le début du xviiie. Leurs 
auteurs étaient géné ra le ment des pas teurs pro tes tants qui avaient 
pour mis sion d’éra di quer la reli gion indi gène et de chris tia ni ser 
les Samis. Ils étaient tota le ment igno rants de la culture et de la reli -
gion de ces der niers et, à quelques excep tions près, ne par laient pas 
leur langue. Leurs écrits n’avaient aucun but scien ti ique et leurs 
auteurs ne s’efforçaient pas de par ve nir à des des crip tions impar -
tiales et nuan cées. Ils cher chaient uni que ment à amé lio rer leur 
connais sance de la reli gion indi gène ain de mieux la combattre. 
Le maté riel ainsi pro duit pré sente donc – pour le moins – cer taines 
limites. Ces per sonnes étant inté res sées par les ques tions théo lo -
giques, c’est la théo logie qui déter mi nait la nature des ques tions 
qu’ils posaient aux Samis dans le cadre de leurs inter ro ga toires. Ils 
ras sem blèrent ainsi une foule de détails sur les esprits qu’ils appe -
laient « les dieux ». Les textes rédi gés pen dant les années 1720 par 
les pas teurs inlu en cés par le cou rant pié tiste souffrent notam ment 
du fait qu’ils mettent déli bé ré ment en avant les aspects de la reli -
gion indi gène qui, d’un point de vue chré tien, étaient par ti cu liè re -
ment odieux. Les Samis étaient sou vent contraints, par la menace 
et la tor ture, de révé ler ce qu’ils savaient de leurs propres rites et 
repré sen ta tions reli gieuses. Mais, mal gré les reproches qu’on peut 
leur adres ser, ces écrits res tent sans conteste nos plus impor tantes 
sources sur la reli gion indi gène des Samis. Lorsque l’on songe à 
leur pro ve nance, il est plu tôt sur pre nant qu’ils nous donnent tant 
d’infor ma tions.
Si nous pou vons les uti li ser – avec beau coup de pru dence et 
moyen nant un exa men cri tique sérieux – c’est que nous connais -
sons bien les idées des mis sion naires et leurs méthodes de tra vail. 
L’orien ta tion de ces écrits est claire, par fois même à l’excès, puisque 
la reli gion indi gène est condam née presque à chaque page.
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De ce qui vient d’être pré senté, il res sort que le sta tut des sources 
dif fère selon que l’on consi dère l’étude de la reli gion indi gène chez 
les Samis ou bien chez de nom breux autres peuples autochtones, car 
la pre mière se base sur des sources his to riques. Cela veut dire que 
l’anthro po logue qui étu die la reli gion indi gène des Samis se place 
d’emblée dans une logique plus his to rique qu’anthro po lo gique. Ce 
qui dis tingue le plus ces deux modes de tra vail est que les types de 
sources (docu ments his to riques pour les uns et maté riaux recueillis 
sur le ter rain par les autres) déter minent dans quelle mesure il est 
pos sible de véri ier ou non les inter pré ta tions des cher cheurs. Celui 
qui étu die le présent peut tou jours contrô ler auprès des repré sen -
tants de la culture étu diée s’il l’a comprise ou non. Cette pos si bi lité 
n’existe pas pour les tra vaux por tant sur des périodes his to riques 
révo lues. Tout ce que l’on peut faire, c’est pré sen ter une image 
compré hen sible et cohé rente de la reli gion étu diée, à par tir du point 
de vue choisi, et à l’aide des maté riaux dis po nibles. Dans ce cas, 
il est par ti cu liè re ment impor tant d’avoir conscience d’un fait qui 
s’applique à toute recherche cultu relle : une autre perspec tive, repo -
sant sur d’autres modèles théo riques, pour rait don ner une autre 
image d’ensemble parce que le cher cheur crée la reli gion (comme 
ensemble sys té ma tique) en « l’écri vant ».
RôlES SExUElS
Nous tente rons main te nant une syn thèse de cer tains aspects de 
la reli gion indi gène des Samis. Je me fon de rai sur le maté riel qui 
se rap porte aux Samis de la Laponie du sud pen dant les pre mières 
décen nies du xviiie siècle : à la lumière d’une courte pré sen ta tion 
des rôles sexuels qui étaient la norme à l’époque chez ces Samis, je 
résu me rai ce que nous livrent les sources sur la conduite rituelle du 
nåejtie5, que je consi dé re rai comme un « jeu » plu tôt que comme 
une « tech nique de l’extase », contrai re ment à ce qui a été fait jus -
qu’à présent. Pour déi nir encore plus pré ci sé ment ma perspec tive, 
je me concen tre rai sur les sources qui illus trent le « jeu éro tique », 
5. Puisque cette ana lyse porte sur les Samis du sud, les mots cités seront trans -
crits selon l’ortho graphe du sami du sud. Ainsi, le mot nåejtie employé dans le sud 
cor res pond au mot noaidi en sami du nord.
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un thème qui n’a jamais été abordé jus qu’ici. Mais tout d’abord, 
quelques mots sur les rôles sexuels.
Dans la vie quo ti dienne, la divi sion sexuelle du tra vail consti tuait 
une réa lité évi dente. Les hommes chas saient et pêchaient, gar daient 
les rennes et fabri quaient les skis, les traî neaux, les tentes, etc., tan -
dis que, pour l’essen tiel, les femmes éle vaient les enfants, cou saient 
les vête ments, les chaus sures, les gants, etc. C’était l’homme qui 
pré pa rait les repas, alors que la femme trayait les ani maux, fabri -
quait le fro mage et lavait les usten siles de cui sine.
Un mis sion naire dénon çait même « le pou voir et la tyran nie [des 
femmes samis] sur leurs maris » : la femme jouait effec ti ve ment 
un rôle domi nant dans le foyer, et ce d’autant plus qu’elle était 
éco no mi que ment indé pen dante. Chez les gar diens de trou peaux, 
gar çons et illes pos sé daient leurs propres rennes depuis leur petite 
enfance6.
Chez les adultes, le sexe consti tuait le cri tère essen tiel de dif fé ren -
cia tion reli gieuse. L’homme comme la femme étaient sou mis à des 
res tric tions spé ci iques en ce qui concer nait les lieux et les objets 
sacrés pour l’autre sexe. Alors que les rites mas cu lins por taient sur 
les ali ments et les élé ments, les rites fémi nins étaient liés au foyer et 
à la famille, par exemple les céré mo nies de nomi na tion. La reli gio -
sité de l’homme et celle de la femme entre te naient des rap ports de 
contraste et de complé men ta rité mutuels. La divi sion reli gieuse des 
rôles sexuels était stricte, mais pas totale ; son carac tère essen tiel 
était la complé men ta rité et non la res tric tion.
Bien que cela trans paraisse rare ment dans les sources, on peut 
afir mer que les rôles des femmes et des hommes étaient par ti cu ‑
liè re ment nets dans les rites sacri i ciels. Dans la plu part des cas, il 
appar te nait à l’homme d’effec tuer les sacri ices d’ani maux (sur tout 
le renne), bien que les sources pré sentent ces sacri ices comme des 
actes col lec tifs indif fé ren ciés effec tués dans des lieux consa crés. 
Le sacri ice ani mal n’était pas, comme le laisse croire la lit té ra ‑
ture secondaire, un aspect de la reli gion des Samis, mais un aspect 
de la reli gion de l’élé ment mas cu lin du peuple sami. Les sources 
ignorent presque complè te ment les offrandes de bouillon ou de 
6. D’après H. Rydving, The End of Drum­ Time, Religious Change among the 
Lule Saami,  1670s­1740s, Stockholm, Almqvist & Wiksell Inter na tional, (1993) 
2004, p. 144-145.
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graisse faites par les femmes à l’inté rieur du foyer, et la rai son de 
cette igno rance réside dans le fait que les obser va teurs chré tiens 
étaient des hommes et n’avaient donc pas accès à l’uni vers reli -
gieux des femmes. Si cela reste compré hen sible, il est davan tage 
sur pre nant que la recherche ulté rieure n’ait guère mis en évi dence 
cette lacune, qui nous livre une image défor mée de la reli gion des 
Samis7.
La sépa ra tion des sphères reli gieuses res pec tives des hommes et 
des femmes se relète éga le ment au niveau des esprits rele vant de 
la reli gion sami. Bien que ces enti tés (les « dieux ») ne semblent 
pas avoir joué un rôle aussi pré do mi nant dans la reli gion indi gène 
que les textes le pré tendent, un court tableau de la struc tu ra tion du 
« monde des dieux » peut nous aider à comprendre encore mieux 
l’impor tance de la divi sion du monde en une sphère mas cu line, une 
sphère fémi nine et une sphère commune aux deux sexes. Chez les 
Samis du sud, les déi tés fémi nines (dont les noms por taient les suf -
ixes ‑aahka « femme, épouse », -iedne « mère » ou -niejte « ille ») 
étaient liées au commen cement et à la in de la vie ainsi qu’aux 
tâches et aux états de la femme, tan dis que les déi tés mas cu lines 
(dont les noms se ter mi naient entre autres par -gaellies « mari », 
-aehtjie « père » ou -ålmaj « homme ») régis saient le monde des 
hommes (la chasse, la pêche, l’acti vité pas to rale). Cette divi sion 
en « dieux » et « déesses » cor res pon dait essen tiel le ment à la répar -
tition sexuelle des ado ra teurs des divi ni tés res pec tives. L’excep tion 
la plus impor tante est la déesse de l’enfan te ment, Saaraahka, qui 
était véné rée par les deux sexes. Elle était le plus grand des esprits 
et fut même assi mi lée à la Vierge Marie. Plus pré ci sé ment, on attri ‑
buait à Saaraahka le nom de Marie quand des prêtres ou d’autres 
chré tiens étaient à proxi mité, ain qu’ils ne sachent pas de qui l’on 
par lait. Le mono gramme de Marie qui appa rut sur le cos tume sami 
et les chants par ti cu liers qui lui étaient adres sés par des Samis de 
Lule (plus au nord) doivent être inter pré tés plu tôt comme des mes ‑
sages codés8. Seuls les ini tiés savaient que c’était Saaraahka qui en 
était la des ti na taire9.
7. Rydving, The End of Drum­ Time, p. 145-149.
8. H. Grundström, « Jungfru‑ Maria‑motivet i lapska jojkningslåtar », Saga 
och sed, 1959, p. 52-57.




Les êtres invi sibles (esprits) que les sources appellent « les 
dieux » occupent cepen dant (à l’excep tion de Saaraahka) une place 
moins impor tante que deux autres caté go ries d’êtres : les ancêtres 
défunts (plur. jaemegh) et les êtres sou ter rains que l’on appe lait les 
saajvh. C’est à cette der nière caté go rie que je vais m’inté res ser pour 
ana ly ser plus avant la conduite du nåejtie comme jeu, et en par ti cu -
lier comme jeu éro tique.
Les Samis du sud croyaient que cer taines mon tagnes étaient 
habi tées par des esprits anthro po morphes inti me ment liés aux êtres 
humains, et qui entre te naient entre eux des rela tions fami liales 
exac te ment comme les humains. Dans cha cune de ces mon tagnes 
vivaient au moins un, et quelques fois plu sieurs saajvh mâles (plur. 
saajveålmah), le plus sou vent avec des saajvh femelles (plur. 
saajveniejth) et leurs petits. Les saajvh étaient la pro priété des par ti -
cu liers ; on pou vait les vendre et les ache ter, mais c’est sur tout par 
voie d’héri tage que les saajvh se trans met taient. Dans la société 
sami du sud, le nombre de saajvh d’un indi vidu indi quait son sta tut 
social, mais en pos sé der beau coup n’était pas néces sai re ment un 
avan tage. Comme il était essen tiel de main te nir l’équi libre entre 
l’élé ment mas cu lin et l’élé ment fémi nin d’un couple, l’un ne devait 
pas avoir plus de saajvh que l’autre ; sinon le conjoint qui en avait 
le plus devait vendre assez de « têtes » pour réta blir l’éga lité des 
époux dans la famille10.
Le nåejtie et les saajvh
Dans la société sami préchrétienne, il y avait plu sieurs types 
de spé cia listes des rituels (hommes et femmes) qui assu raient la 
10. H. Skanke, « Epitomes Historiæ Missionis Lapponicæ, Pars Prima 
anlangende de Nordske Lappers Hedendom og Superstitioner [1728‑31] », dans 
O. Solberg (éd.), Nordlands og Troms inner i eldre håndskrifter, Oslo, Etnograisk 
museum, 1945, p. 190-194 ; cf. L. Bäckman, Sájva, Föreställningar om hjälp- och 
skyddsväsen i heliga fjäll bland samerna, Stockholm, Almqvist & Wiksell Inter -
na tional, 1975 ; H. Rydving, « Synliga och osynliga landskap, Några samiska 
exempel », dans E. Mundal et A. Ågotnes (éd.), Ting og tekst, Bergen, Bryggens 
Museum, 2002, p. 71-75.
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commu ni ca tion avec les mondes habi tés par les ancêtres et les dif ‑
fé rents esprits. On fai sait appel à eux en cas de mala die, on leur 
prê tait le pou voir d’expli quer les phé no mènes étranges, de pré voir 
l’ave nir, et même de le modi ier. Le plus impor tant d’entre eux était 
le nåejtie. Lui aussi avait ses saajvh et ses saajvh anthro po morphes, 
que les his to riens des reli gions appellent géné ra le ment les esprits 
gar diens. Les sources semblent nous per mettre d’avan cer que le 
nåejtie était consi déré comme entre te nant des liens par ti cu liers 
avec au moins l’un de ses esprits gar diens fémi nins, rela tion qui 
avait même un carac tère sexuel.
Si un futur nåejtie était la cible d’attaques de la part des esprits 
pour le contraindre à deve nir nåejtie (et ces attaques duraient 
aussi long temps qu’il hési tait), c’était l’un des esprits sou ter rains 
de sexe fémi nin (une saajveniejte) qui le for ti iait avec de l’eau11. 
Les sources n’en disent pas plus sur la saajveniejte, mais comme 
la plu part des Samis du sud que les mis sion naires ques tion naient 
étaient pré ci sé ment des nåejtieh (plur. de nåejtie), il est per mis de 
tenir compte des rap ports sexuels que ces Samis disaient avoir eus 
avec leur saajvh et de sup po ser que les Samis incluaient éga le ment 
la sexua lité dans les rela tions entre le nåejtie et son esprit gar dien 
fémi nin (saajveniejte). Cette hypo thèse est étayée par le carac tère 
éro tique du jeu rituel entre le nåejtie et la femme qui le secondait 
pen dant les séances rituelles, et aussi par un mot (en sami de Nord) 
uti lisé pour la tota lité des esprits d’un nåejtie : snoallagazzi, « le 
trou peau qui parle de manière indé cente12 ».
Chants éro tiques et assis tante rituelle
Lorsque le nåejtie pre nait part avec ses assis tantes à ce que 
nous pou vons appe ler des « jeux rituels », il enton nait un type 
de chant par ti cu lier (vuelie). Beau coup de ces chants de nåejtie 
(nåejtievuelieh) avaient un contenu éro tique, que la pru de rie des 
auteurs de nos sources leur inter di sait de rap por ter. Mais des mots 
11. J. Kildal, « Afguderiets Dempelse, og den Sande Lærdoms Fremgang […] 
[1730] », dans M. Krekling (éd.), Nordlands og Troms inner i eldre håndskrifter, 
Oslo, Etnograisk museum, 1945, p. 139.
12. I. Olsen, « Om lappernes vildfarelser og overtro [après 1715] », dans 
J. Qvigstad (éd.), Kildeskrifter til den lappiske mythologi n° 2, Trondhjem, Det 
kgl. norske videnskabers selskabs, 1910, p. 46.
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tels que « obs cé nité » et « indé cence » uti li sés pour les juger nous 
en apprennent assez sur le carac tère éro tique des chants qui accom -
pa gnaient les jeux rituels. Ces ren sei gne ments sont un élé ment 
impor tant du puzzle que forment les textes frag men taires avec les -
quels nous devons reconsti tuer le jeu rituel du nåejtie.
Inter préter les actes du nåejtie comme un jeu rituel nous per met 
de comprendre le rôle des aides mieux qu’on ne le ferait si, à la 
manière d’Eliade, on ne s’inté res sait qu’à la ques tion de savoir s’il 
était en « extase » ou non. En se pla çant dans notre perspec tive et 
en met tant en œuvre les sources dis po nibles pour reconstruire les 
acti vi tés rituelles du nåejtie et en tirer un sys tème cohé rent, il nous 
semble pos sible de pré sen ter une forme- modèle du jeu rituel du 
nåejtie chez les Samis du sud de la manière sui vante :
Le nåejtie se pré pa rait par un jour de jeûne suivi de liba tions. 
Ensuite, il se met tait nu et commen çait à jouer sur son tam bour en 
chan tant des vuelieh, accom pa gné par une femme ou une jeune ille 
non mariée, quelque fois par plu sieurs femmes, qui chan taient avec 
lui. Pen dant la par tie du rite où le nåejtie, gisant immo bile et muet 
sous la tente, était censé être parti vers les autres mondes, la femme 
conti nuait à chan ter, racontant ce que fai sait le nåejtie, quelles 
mon tagnes il tra ver sait, qui il ren contrait, etc. C’est éga le ment elle 
qui, par son chant, le « réveillait » peu à peu13. Un récit concer nant 
la côte sep ten trio nale de la Laponie, dont l’auteur connais sait la 
langue sami14, nous en apprend davan tage : à ce moment (du moins 
chez cer tains Samis du nord), le nåejtie chan tait à son assis tante 
plu sieurs vuelieh éro tiques, louant en par ti cu lier ses dons sexuels. 
Pour inir, il répon dait aux ques tions que lui posait l’assis tance sur 
les péripé ties de son voyage.
Ces quelques élé ments se pré sentent sous un jour nou veau si l’on 
inter prète le compor te ment du nåejtie comme un jeu rituel, et par -
fois même comme un jeu éro tique. On se rend compte alors du rôle 
cen tral qu’occu pait l’assis tante dans cette dra ma tur gie. C’est elle 
qui raconte. C’est grâce à sa repré sen ta tion que l’assis tance avait 
connais sance des mondes invi sibles que le nåejtie était censé avoir 
visité. Mais nous ne savons pas si le jeu rituel entre elle et le nåejtie 
13. Skanke, « Epitomes Historiæ Missionis Lapponicæ, Pars Prima anlangende 
de Nordske Lappers Hedendom og Superstitioner [1728‑31] », p. 205‑209.
14. Olsen, « Om lappernes vildfarelser og overtro [après 1715] », p. 46-47.
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sym bo lise aussi la ren contre de celui- ci avec son esprit gar dien (sa 
saajveniejte) dans le monde sou ter rain.
Les esprits zoo morphes
Outre les saajvh anthro po morphes, le nåejtie pos sé dait (à la dif -
fé rence des autres membres de la commu nauté sami) un cer tain 
nombre d’esprits qui étaient à son ser vice, entre autres plu sieurs 
oiseaux. Les plus impor tants étaient trois esprits qui lui ser vaient 
d’assis tants. C’étaient des esprits zoo morphes. Il y avait un oiseau 
(saajveledtie) qui aidait le nåejtie dans notre monde et dans l’au-
 delà, et qui fai sait aussi ofice de mes sa ger lorsque son maître vou ‑
lait ren contrer l’un de ses saajvh anthro po morphes. Il y avait éga le -
ment un pois son (saajveguelie) qui l’assis tait lors qu’il ren dait visite 
aux ancêtres dans le monde sou ter rain. Il y avait enin un renne 
(saajvesaarva) qui assu rait sa défense contre les autres nåejtieh et 
les esprits mal veillants15. Aucune source ne per met d’inter préter 
dans un sens sexuel les rap ports entre le nåejtie et ces enti tés, alors 
que c’est le cas pour cer tains spé cia listes des rituels de Sibérie. Les 
seuls élé ments qui pour raient encou ra ger une telle inter pré ta tion 
sont quelques mots de la ter mi no logie ser vant à décrire et carac té ri -
ser les acti vi tés du nåejtie dans dif fé rents dia lectes.
Si l’on consi dère l’ensemble du champ lin guis tique sami, on 
constate que la plu part des verbes se rap por tant aux spé cia listes des 
rituels font réfé rence16 :
(a) soit à l’iden tité de l’ofi ciant ; par exemple, saN. noaiduhit et 
noaiddástallat indiquent qu’il s’agis sait du noaidi (= saS. nåejtie), et 
saL. guobastallat qu’il s’agis sait de la guobas (spé cia liste féminine 
des rituels de la Laponie de Lule) ;
(b) soit aux ins tru ments du rite ; par exemple, saN. diiddastallat 
indique l’emploi de signes, saS. meevredh l’emploi du tam bour ;
(c) soit à l’objet du rite, comme dans ces quelques exemples tirés 
du sami du nord : geaidit « rendre quelqu’un invi sible ou modi ier 
son appa rence phy sique », manidáhtit « chas ser, par exemple une 
15. Skanke, « Epitomes Historiæ Missionis Lapponicæ, Pars Prima anlangende 
de Nordske Lappers Hedendom og Superstitioner [1728‑31] », p. 191‑192.
16. Cf. Rydving, « Shamanistic and postshamanistic ter mi no logies in Saami », 
p. 191-197, où les mots sont trans crits avec un sys tème ortho gra phique anté rieur.
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mala die », juovsahit « rame ner un objet volé à son pro prié taire », 
borrat « tuer » (en fait, c’est le mot usuel pour « man ger »), etc.
Par ailleurs, (d) quelques verbes sont employés pour carac té ri -
ser les cris rituels du noaidi. Ce sont des mots que l’on emploie 
d’ordi naire pour nom mer les cris des ani maux, comme le verbe 
murret (« gro gner comme un chien ») ou encore le verbe gihkat 
déjà cité, qui montre clai re ment que le rite était conçu comme un 
jeu éro tique. Dans cer tains dia lectes, ce der nier mot ne s’emploie 
que pour dési gner le cri de cer tains ani maux (notam ment le grand 
coq de bruyère) pen dant l’accou ple ment, tan dis que dans d’autres 
dia lectes il désigne éga le ment les cris rituels du noaidi. Dans les 
dia lectes de Laponie orien tale, il y a même une ono ma to pée spé ‑
ci ique pour dési gner ce compor te ment : kharr­ kharr17. Le mot 
gihkat est l’un des rares verbes dont nous savons qu’il était uti lisé 
(du moins dans cer taines régions) pour dési gner la manière dont le 
noaidi pro cé dait.
Ce verbe ne fai sant pas par tie du dia lecte du sud, nous ne pou vons 
pas répondre avec cer ti tude à la ques tion de savoir si les nåejtieh 
chez les Samis du sud au début du xviiie siècle imi taient le jeu amou -
reux de cer tains ani maux. Mais si l’on tient compte du fait que, 
dans les autres régions samis, ils pro dui saient, comme les nåejtieh 
du sud pen dant la célé bra tion des rites, des cris rap pe lant ceux que 
le plus grand oiseau des forêts pousse pen dant l’accou ple ment, le 
rap pro che ment avec les pra tiques sibé riennes ne peut être entiè re ‑
ment exclu.
la CONDUiTE RiTUEllE
Quel était donc, concrè te ment, le schéma des rites accom plis 
par les noaiddit (nåejtieh, etc.) ? En fait, nous savons très peu de 
choses sur ce thème, et cela est évi dem ment dû au fait qu’aucun 
des mis sion naires chré tiens qui écri virent sur les Samis n’eut 
jamais l’occa sion d’assis ter à l’un de ces rituels. C’est pour quoi 
17. T. I. Itkonen, Wörterbuch des Kolta­ und Kolalappischen, Helsinki, 
Suomalais‑ ugrilainen seura, 1958, p. 37.
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les sources sont extrê me ment allu sives et géné ra le ment dis crètes 
sur ce sujet. C’était très cer tai ne ment des rela tions de troi sième ou 
qua trième main ayant pour sources des Samis chré tiens qui avaient 
par ti cipé à de tels rituels avant leur conver sion. L’une des plus 
complètes nous vient de Bergen, dans le sud de la Norvège, qui se 
trouve pour tant à une lati tude bien infé rieure à celle du ter ri toire 
tra di tion nel des Samis. Mais Bergen était à cette époque le port de 
déchar ge ment des pro duits ven dus par les Samis (morue séchée, 
hareng et peaux), si bien que, sui vant pro gres si ve ment cet axe 
commer cial nord/sud, ils inirent par atteindre cette ville. Quand 
la reli gion indi gène était encore vivante, il arri vait qu’un noaidi 
vînt à Bergen, ce qu’atteste un court texte rela tant un rituel qu’y 
condui sit l’un d’eux18.
Ce texte, un des rares docu ments pou vant pré tendre au sta tut 
d’authen ti cité en matière de des crip tion de la conduite rituelle d’un 
noaidi19, fait par tie de la lit té ra ture topo gra phique nor dique. Il s’agit 
du Norriges Oc Omliggende Øers sandfærdige Bescriffuelse […] 
(Des crip tion véri dique de la Norvège et des îles envi ron nantes) de 
Peder Claussøn Friis. Dans ce livre, publié en 1632, nous appre -
nons que deux hommes, qui n’étaient pas des Samis, furent témoins 
d’un rite conduit par un noaidi. Ils le virent se balan cer, sau ter en 
l’air, bon dir à droite et à gauche, s’effon drer, res ter immo bile au sol 
puis se redres ser. Le contexte dans lequel ce récit inter vient indique 
qu’il avait pour but d’étayer la thèse de Friis, qui pen sait que les 
Samis étaient res tés des « païens » qui conti nuaient à se livrer à ce 
qu’il appelle « leur magie et ado ra tions impies et effrayantes20 ». 
Ce noaidi ano nyme devait ainsi ser vir d’exemple édi iant des tiné 
à confor ter un sté réo type anti- ethnique. Cepen dant, Friis n’émet 
aucun juge ment de valeur. Il s’abs tient de tout commen taire moral 
ou reli gieux, se conten tant de rap por ter ce que les deux hommes 
avaient vu, un trait qui dis tingue ce texte de la plu part des récits 
conser vés sur les rites samis.
Bien que la des crip tion que Friis fait d’un rite sami soit d’un 
18. Plus détaillé dans H. Rydving, « Ein noaidi i Bergen », dans L. Mikaelsson 
(éd.), Religionsbyen Bergen, Bergen, Eide Forlag, 2000, p. 95-103.
19. Pro ba ble ment du nord de la Laponie ; j’écris par consé quent le mot en 
sami du nord.
20. P. C. [Friis], Norriges Oc Omliggende Øers sandfærdige Bescriffuelse 
[…], Kiøbenhaffn, Mel chior Martzan, 1632, p. 131.
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inté rêt excep tion nel, elle n’est pas la seule ; mais à la dif fé rence 
des autres textes, le témoi gnage rap porté par Friis ne fait men tion 
ni de tam bours ni d’assis tantes. Il ne parle pas non plus de cris. Il 
ne donne pas d’infor ma tion d’ordre audi tif. Par contre, il insiste sur 
les détails visuels, un élé ment qui fait presque complè te ment défaut 
dans les autres témoi gnages qui nous sont par ve nus :
Il se mit en place et se mit à se balan cer comme s’il avait été ivre/et 
sou dai ne ment il bon dit d’un trait/et sauta ici et là quelques fois/puis il 
s’effon dra/et res ta cou ché devant eux/comme mort/et lors qu’il se fut 
peu à peu réveillé/il leur dit ce que les maîtres [de l’un des hommes] 
fai saient en Allemagne21.
C’est la brève des crip tion de la gestualité du noaidi qui confère à 
ce texte un carac tère excep tion nel, et non l’objet de la séance.
Le dérou le ment ges tuel du rite se divise en trois phases : mou ve -
ments (le noaidi se balance, bon dit, saute, s’effondre), immo bi lité 
(il gît « comme mort »), reprise du mou ve ment (il se réveille). Ce 
que nos deux témoins avaient per çu comme une suc ces sion absurde 
de gestes était un compor te ment rituel acquis et pré cis. À tra vers 
un long ensei gne ment, le futur noaidi appre nait à dis ci pli ner son 
corps en maî tri sant des igures ges tuelles complexes. Les témoins 
n’observent que l’expres sion cor po relle du noaidi. Ce texte illustre 
donc à mer veille l’idée de Marcel Mauss sur les tech niques cor po -
relles comme résul tat de l’imi ta tion et de l’édu ca tion22. Ce que fai -
sait le noaidi était le pro duit d’un ordre éta bli par le ou les maîtres 
qu’il avait eus pen dant le long pro ces sus d’appren tis sage et d’ini -
tiation qu’il avait dû suivre. Dans ce cas pré cis, n’ayant pas accès au 
code cultu rel du noaidi, les deux étran gers ne pou vaient inter préter 
les signi i ca tions sym bo liques de sa gestualité. Ils n’étaient que des 
témoins et non des par ti cipants. Bien qu’ils fussent pré sents dans 
le même local, ils se trou vaient dans un tout autre uni vers sémio ‑
tique et cultu rel. Dans le cadre nor mal du rite, c’était d’autres Samis 
qui obser vaient les gestes et l’immo bi lité du noaidi. Le rite était 
alors un acte col lec tif puisque le lan gage cor po rel du noaidi, son 
jeu rituel, s’adres sait à des des ti na taires qui en compre naient les 
signi i ca tions. Dans la pièce de la mai son de Bergen, il y avait un 
21. [Friis], Norriges Oc Omliggende Øers sandfærdige Bescriffuelse […], 
p. 133.
22. M. Mauss, « Les tech niques du corps [1936] », dans M. Mauss, Socio logie 
et anthro po logie, Paris, PUF, 1980, p. 363‑386.
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émet teur, mais aucun récep teur. Les mes sages émis par le corps du 
noaidi se per daient dans le vide.
Dès lors, on conçoit faci le ment l’éton ne ment des deux témoins 
devant le spec tacle qu’ils avaient sous les yeux. Dans le champ cultu -
rel du noaidi, le corps était inté gré à l’acti vité rituelle tan dis que, de 
plus en plus sim pli iés, les rites de la litur gie luthé rienne (dont nous 
pou vons sup po ser qu’ils étaient les seuls rites que connais saient 
les témoins) consti tuent un exemple de la « désacralisation du 
corps » qui devait s’accen tuer dans les siècles sui vants. Nos deux 
témoins ont donc dû être complè te ment désar çon nés par les gestes 
du noaidi. Ges ti cu lation chao tique pour eux, ces balan ce ments, 
ce bon dis se ment, cette chute, cette immo bi lité et ce redres se ment 
sont pour nous – quatre siècles plus tard – un ensemble ges tuel par -
fai te ment cohé rent. Cepen dant, pas plus qu’eux, nous ne sommes 
capables d’en péné trer le sens : ce savoir est mort avec la tra di tion 
du noaidi.
Le récit du rite effec tué à Bergen par un noaidi dans les pre mières 
années du xviie siècle consti tue un élé ment modeste mais non négli -
geable pour l’étude des fonc tions cen trales qu’assu mait le noaidi 
dans la société sami préchrétienne. Nous ne savons pas comment 
ce noaidi est arrivé à Bergen, nous ne savons rien de son passé et 
rien de ce qu’il est devenu par la suite. Nous savons seule ment ce 
qu’il a fait à l’occa sion d’une ren contre par ti cu lière. Seul le récit 
d’une scène qui eut lieu dans une mai son de Bergen conserve sur le 
papier un bref ins tant – guère plus d’une heure sans doute – de la 
vie du noaidi ; tout le reste est depuis long temps tombé dans l’oubli. 
Mais nous pou vons faire revivre une courte séquence d’actions, 
une mince tranche de temps, en sui vant les lignes du texte de Friis. 
Nous pou vons dis cu ter ce bref épi sode et le mettre en rela tion avec 
d’autres acteurs décrits dans d’autres textes. Mal gré le carac tère frag -
men taire de l’infor ma tion qu’il nous livre, il est donc un exemple 
tout à fait pré cieux pour comprendre en quoi la conduite rituelle 
concrète du noaidi fonc tion nait comme un jeu. Les deux témoins 
n’avaient pas la pos si bi lité de sai sir les aspects éro tiques du jeu. 
Nous, en revanche, nous pou vons au moins émettre l’hypo thèse que 
quelques- uns de ces gestes aient été une imi ta tion du jeu amou reux 
de cer tains ani maux.
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RéflExiONS fiNalES
Ins piré par l’ana lyse de Roberte Hamayon sur les rituels de cer -
tains peuples autochtones de Sibérie, j’ai pré senté une lec ture de 
quelques sources por tant sur les rites des Samis. J’ai pu faire une syn -
thèse nou velle des ren sei gne ments dis pa rates qu’elles nous livrent 
sur cer tains aspects des rites conduits par le noaidi (ou nåejtie). Les 
aspects éro tiques du jeu rituel se sont révé lés être une clé essen tielle 
pour comprendre la rai son des gestes et des cris du noaidi. Les infor -
ma tions que les sources livrent sur le jeu éro tique entre le noaidi et 
son assis tante ; la condam na tion par les mis sion naires de cer tains 
chants ; cer tains termes met tant les gestes du noaidi en rap port avec 
le jeu amou reux du plus grand oiseau de la forêt ; un texte décri vant 
– quoique de manière frag men taire – la ges tuelle du noaidi : telles 
sont quelques- unes des pièces du puzzle. L’approche consis tant à lire 
les sources du point de vue du « jeu rituel » s’est révé lée féconde.
Mais comment allons- nous trai ter les res sem blances entre la reli -
gion des Samis et les reli gions de quelques peuples sibé riens, dans 
une dis cus sion menée après la mort des Grandes théo ries ? Autre -
fois, il aurait été facile de répondre à cette ques tion en ren voyant, en 
fonc tion de ses propres pré sup po sés, soit à une faculté uni ver selle 
inhé rente à l’être humain, par exemple le fonc tion ne ment des pro ces ‑
sus cogni tifs du cer veau humain (une théo rie remise à l’hon neur ces 
der nières années) ; soit à un héri tage uni ver sel pro ve nant d’une étape 
anté rieure de l’évo lu tion cultu relle de l’être humain (selon la théo ‑
rie du stade appelé « ani miste », « toté mique » ou « chamanique ») ; 
soit à un héri tage uni ver sel par lequel « le sacré » se mani fes te rait 
sous un nombre déter miné de formes ; soit à une évo lu tion paral -
lèle qui expli que rait par exemple que des condi tions éco lo giques 
simi laires sus ci te raient dans deux régions dif fé rentes des sys tèmes 
reli gieux ana logues pour des cultures dites de « même niveau tech ‑
no lo gique » ; soit à un héri tage régio nal col lec tif formé d’un stra tum 
cultu rel commun à l’ensemble (ou à cer taines par ties) de l’Eurasie 
sep ten trio nale ; soit à une théo rie de la dif fu sion his to rique depuis la 
Sibérie vers l’ouest ; soit enin à une combi nai son de deux ou davan ‑
tage de ces expli ca tions, entre elles ou avec d’autres.
Tous ces modèles expli ca tifs ont eu (et cer tains ont encore) leurs 
adeptes qui avaient tou jours réponse à tout. Nous autres, nous 
dou tons ; nous ne nous ions à aucune inter pré ta tion sans l’avoir 
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sou mise à l’épreuve de la pro ba bi lité (la macro perspec tive a fait 
place à la micro perspec tive) ; nous pen sons qu’il n’est pas convain -
cant d’appor ter une même réponse à des ques tions dif fé rentes ; 
nous évi tons de tirer des conclu sions géné rales, voire par fois de 
conclure quoi que ce soit ; nous posons des ques tions car nous pen -
sons qu’elles per mettent par fois de mieux avan cer sur la voie de la 
connais sance que cer taines réponses.
Dans l’exemple pré senté, les res sem blances sont des res sem -
blances heu ris tiques que la méthode nous fait décou vrir ; ce sont en 
effet pré ci sé ment les res sem blances que nous cher chons dans nos 
sources à par tir d’une approche repo sant sur l’ana lyse du maté riel 
d’un autre espace cultu rel. La méthode que j’ai illus trée est ainsi 
dif fé rente de la méthode compa ra tive ou il s’agis sait de compa rer 
deux complexes de rites appar te nant à deux (ou plu sieurs) cultures, 
à par tir d’une perspec tive déter mi née. Dans cet essai, j’ai tenté de 
mon trer qu’ana ly ser un élé ment d’une reli gion à par tir d’une autre, 
que lire un texte à par tir d’un contexte qui lui est exté rieur, peut être 
fécond. Mais les res sem blances et les ana logies revêtent alors des 
fonc tions et un sta tut théo riques autres que dans le cas des « vraies 
compa rai sons » ; elles illus trent sur tout le fait que nos approches 
théo riques peuvent être per çues comme des démarches plus heu ris ‑
tiques qu’abso lues. On compren dra faci le ment pour quoi la méthode 
que j’ai illus trée – qui consiste à mettre dif fé rentes inter pré ta tions à 
l’épreuve, à voir à quoi d’autres approches peuvent nous faire abou -
tir, à « jouer » avec des hypo thèses – amène cer tains théo ri ciens à 
sou te nir que même le pro ces sus de recherche devrait être consi déré 
comme « un jeu23 »24.
hakan.rydving@ahkr.uib.no
abRé via TiONS
saL. sami de la Laponie de Luleå
saN. sami du nord
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23. Gill, « Play », p. 459-460.
24. Je suis très reconnais sant à mon col lègue Yves Delaporte (CNRS, Paris) 
pour la relec ture du texte fran çais.
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